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Mit Beginn des zweiten Jahrhunderts nach hiÊra
1 fanden die Muslime immer mehr Gefallen 
an weltlichen Gütern. Als Gegenbewegung zu dieser Verweltlichung entstand eine Lebensart, 
welche Frömmigkeit, Askese und Gottesfurcht in den Lebensmittelpunkt stellte.
2 Gläubige, 
die sich dieser Bewegung anschlossen, waren asketisch (zuhhÁd), beteten Tag und Nacht (Ýub-
bÁd) und weinten viel (bakkÁÞÙn). Diese Gläubigen wurden später als „ÒÙfÐs“ bezeichnet. Ihr 
Weg hatte zum Ziel, die Einheit Gottes (tawÎÐd) zu erfahren, und sie versuchten dieses Ziel 
mit  Frömmigkeit  und  Weltverzicht  zu  erreichen.
3  Mit  al-Íasan  al-BasrÐ  und  RÁbiÝa  al-
ÝAdawiyya erfuhr die sufistische Strömung einen Wendepunkt. Nicht die Gottesfurcht stand 
nunmehr im Mittelpunkt des Denkens und Handelns, sondern die Liebe zu Gott.
4 Da diese 
Liebe schwer in Worte zu fassen war, haben die nachfolgenden Generationen der ÒÙfÐs ihre 
Erfahrungen und Erlebnisse mit Gleichnissen in einer symbolischen Sprache ausgedrückt. 
Die sufistischen Werke sind deswegen zumeist in poetischer Sprache geschrieben worden. 
Diese Arbeiten leisteten auch einen großen Beitrag zur Entwicklung der Sprache im Allge-
                                                           
1   Islamische Zeitrechnung. Als Anfangsdatum wurde das Auswanderungsjahr des Propheten von Mekka nach Medina 
festgelegt (622 n. Chr.). 
2   Al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 24-25. 
3   Vgl. Garaudy, Islam, S. 54; Schimmel, Y. Emre, S. 5; Khoury, Lexikon, S. 67–765; Nasr, Muslim’s Guide, S. 68–69. 
4   Schimmel, Yunus Emre, S. 5; Khoury, Islam, S. 155; Shah, Die Sufis, S. 223; Nicholson, Mystics, S. 3; Al-Halladsch, Mär-
tyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 25. meinen. Die schönsten Beispiele in den jeweiligen Sprachen finden wir in den Dichtungen 
der ÒÙfÐs.
5 
zuhd ist eines der zentralen Themen der ersten islamischen Schriftwerke, seien es die ÎadÐ×-
Sammlungen  oder  die  Werke  zum  Thema  aÌlÁq  (Moral-  und  Tugendlehre).  Nahezu  alle 
wichtigen ÎadÐ×-Werke enthalten einen zuhd-Abschnitt.
6 Zusätzlich gibt es große Gelehrte wie 
AÎmad b. Íanbal, die ganze Schriften speziell zu diesem Thema verfasst haben. So hat sich 
schon zu dieser sehr frühen Phase des Islam eine bedeutungsträchtige Literatursammlung 
zum zuhd gebildet, unter deren wichtigsten Vertretern ÝAbd AllÁh b. MubÁrak (181/797)
7, 
WakÐÝ b. al-ÉarrÁÎ (197 H.)
8, Asad b. MÙsÁ (212 H.)
9 und AÎmad b. Íanbal (241 H.)
10 ge-
nannt seien. 
Askese gehört zum menschlichen Leben, denn sich für etwas zu entscheiden heißt, auf etwas 
anderes zu verzichten. Ein religiöses Leben verlangt vom Gläubigen ebenfalls einen Verzicht. 
Worauf der Gläubige zu verzichten hat, bestimmt die Religion.
11 Daher steht für al-ÇazÁlÐ 
die Askese völlig im Dienste der Religion.
12 Der Koran spricht davon, dass der Mensch nur 
erschaffen wurde, um Gott zu dienen.
13 Dies bedeutet, dass alles, was den Menschen von 
Gott ablenkt, von der Religion nicht gutgeheißen wird, und alles, was den Menschen Gott 
näherbringt, begrüßt wird.
14  
Der Koran betont immer wieder, dass dieses (irdische) Leben eine Prüfung ist.
15 Der Gläubi-
ge ist aufgerufen, wenn nötig auf das Diesseits zu verzichten, um das Jenseits zu gewinnen.
16 
Als man aš-ŠiblÐ fragte, was der Verzicht sei, antwortete er: „Die Hinwendung des Herzens 
von den Dingen zum Herrn der Dinge.“
17 Ein andermal beantwortete er diese Frage so, der 
Verzicht bestehe „[darin], dass du auf das Nichtgöttliche verzichtest.“
18 Für Goldziher gehört 
der Verzicht auf das Diesseits zu den Anfangsprinzipien des Islam: „Die Ursprünge des Is-
lam waren, im Zusammenhang mit dem Bewusstsein unbedingter Abhängigkeit, vom Ge-
danken der Weltverneinung beherrscht.“
19 1.1 Askese als  
In Bagdad und Basra finden wir die Anfänge des Sufismus, und zwar in Gestalt asketischer 
Strömungen, die zunächst den Begriff der Gottesminne bzw. der Gottesliebe thematisierten. 
Den islamischen Mystikern, den „fidèles d’amour“, wie Henry Corbin sie nennt, ging es 
darum, die Liebe und das Streben nach Gotteserkenntnis als die kardinale Tugend des Mus-
lims zu betrachten. Im Akt der Gottesminne (Ýišq), dessen Gipfel die unio mystica ist, sind 
Liebender, Geliebter und die Liebe eins geworden. In diesem Zustand gibt es keine Trennung 
und keine Schleier mehr.
20 Die islamische Mystik, der Sufismus, hat sich eigenständig als 
eine Frömmigkeitsbewegung entwickelt, welche der Gottesliebe den Vorrang vor der Gottes-
furcht gab und zu einer Verinnerlichung der Glaubensinhalte führte.
21 Die ersten ÒÙfÐs haben 
Sufismus als Weltverzicht (zuhd) verstanden und folglich auch so weitervermittelt. 
                                                           
5   Vgl. Nasr, Muslim’s Guide, S. 67, 107. 
6      Fast alle  ÎadÐ×- Sammlungen haben zuhd- oder raqÁÞiq –Abschnitte wie Al-BuÌÁrÐ, al-Muslim, at-Tirmiḏī, Ibn MÁÊa.   
7   ‘Abdullah b. MubÁrak, KitÁb az-zuhd wa ar-raqÁÞiq, taÎqÐq wa taÝlÐq, AÎmad FarÐd, 1998. 
8   WakÐÝ b. al-ºarrÁÎ, KitÁb az-zuhd, dÁr aÒ-ÒamayÝÐ, 2. Auflage, Riad 1994. 
9   Khoury, R. G., KitÁb az-zuhd von Asad b. MÙsÁ, Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1976. 
10  AÎmad b. Íanbal, KitÁb az-zuhd, ÃabÔ wa taÎqÐq, Ayman ÑÁliÎ ŠaÝbÁn, al-maktaba aÔ-ÔaqÁfÐ, 2002. 
11   Vgl. Gramlich, Weltverzicht, S. 11. 
12   Tscheuschner, Mönchsideale, S. 17. 
13   Koran 51:56. 
14   Koran 24:37; 9:24. 
15   Koran 6:165. 
16   Koran 93:4; 87:16–17. 
17   Gramlich, Der eine Gott, S. 169. 
18   Ebd., S. 181. 
19   Goldziher, Vorlesungen, S. 133; Al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 25. 
20  Lerch, Muhammads Erben, S. 50–51. 
21   Shah, Die Sufis, S. 223; Nicholson, Mystics, S. 3; Schimmel, Y. Emre, S. 5; Hofmann, Islam, S. 62; Khoury, Islam, S. 155; 
Al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 25. Nicht jeder, der den Besitz aufgibt, ein Asket sei, denn „den Besitz aufgeben und Strenge 
zeigen ist eine Leichtigkeit für den, der den Ruhm der Askese liebt“.
  22  Zuhd ist an sich 
nicht erstrebenswert. Es kommt einzig und allein „auf die innere Qualität und auf das per-
sönliche Verhältnis zu Gott“ an. „Somit können sowohl Reichtum als auch Armut, sowohl 
Selbstliebe als auch der Hass gegen die Welt schädlich sein, wenn sie einen von Gott ablen-
ken.“
23  
Hier wurden – gegen den Widerstand der Orthodoxie
24 – die Begriffe maÎabba, Îubb (Liebe) 
für die Beziehung zwischen Mensch und Gott gebraucht. In der Orthodoxie wurde die Liebe 
meistens nur als „Liebe zum Gehorsam Gottes“ verstanden.
25 Später wurde – vor allem in der 
persisch-türkischen Tradition – der Ausdruck Ýašq, Ýišq, (starke, glühende Liebe) zum zentra-
len Begriff, wenn es um die Beziehung zwischen Mensch und Gott ging.
26 
Der Verzicht auf das Diesseits ist ein edler maqÁm des Wanderers (sÁlik), welcher sich aus 
Wissen, Zustand und Handeln zusammensetzt. Denn alle Tore des Glaubens sind Überzeu-
gung, Wort und Tat. Das Wissen ist die Ursache des Zustandes bzw. der Hervorbringer und 
das Handeln ist das vom Zustand Hervorgebrachte. Daher soll man den Zustand mit beiden 
Seiten, dem Wissen und dem Handeln, zusammen betrachten. Die Askese ist nämlich die 
Abkehr des Verlangens von einer Sache zu etwas hin, was besser ist als sie, und diese Zuwen-
dung in Bezug auf das andere nennt man Verlangen und Liebe.
27 Darum sprach Gott: „Und 
sie verkauften Ihn um einen schäbigen Preis, einige Dirhams, und verzichteten auf Ihn.“
28 
Al-ÇazÁlÐ erörtert zuhd folgendermaßen: Wer außer Gott alles, sogar die Paradiesgärten ver-
schmäht und nur Gott allein liebt, der ist schlechthin ein Asket. Wer jede Annehmlichkeit 
verschmäht, die man im Diesseits erreichen kann, aber auf ähnliche Annehmlichkeiten im 
Jenseits nicht verzichtet, ist ebenfalls ein Asket, nur weniger als der Erstere.
29 Den höchsten 
Grad des Verzichts stellt das Verschmähen aller Nichtgöttlichen dar.
30 Am Verschmähen 
zeigt sich, dass das Verlangen vorbei ist.
31 
Das Wissen, das diesen Zustand hervorbringt, ist das Wissen, dass das Ausgegebene im Ver-
gleich zum Erhaltenen von geringem Wert ist.
32 Ebenso ist es bei einem, der erkannt hat, 
dass „das Jenseits besser ist und eher Bestand hat.“
33 Je stärker die Erkenntnis der Unter-
schiede zwischen dem Diesseits und dem Jenseits sind, desto größer ist das Verlangen des 
Verzichts auf das Diesseits. Der Verzicht besteht nur darin, dem Diesseits zu entsagen, weil 
man weiß wie wertlos es verglichen mit der Kostbarkeit des Jenseits ist.
34 
Die Asketen verstehen darunter einen Handel, gemäß Gottes Wort: „Gott hat den Gläubigen 
ihre Person und ihr Vermögen abgekauft.“
35 Gott beglückwünscht die Gläubigen wegen ihres 
vorteilhaften Geschäfts: „Freut euch über euren Handel, den ihr abgeschlossen habt!“
36 
Der Verzicht ist eine Ursache der Liebe. Derjenige, den Gott liebt, steht auf den höchsten 
Stufen. Darum  muss der Verzicht auf das Diesseits einer der vorzüglichsten Standplätze 
                                                           
22  Tscheuschner, Mönchsideale, S. 20, 28, 29. 
23  Tscheuschner, Mönchsideale, S. 20, 28, 29. 
24  Im Islam gibt es keinerlei Analogie zwischen dem Schöpfer und der Schöpfung, und das ist der Grund dafür, dass man 
der Meinung einiger Strenggläubiger zufolge nicht von der „Liebe Gottes“ sprechen darf (Garaudy, Verheißung Islam, S. 
50); Al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 25. 
25   Al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 25. 
26  Schimmel, Mystik, S. 18–19; Pellat, Arabische Geisteswelt, S.422f. 
27  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 289; Gramlich, Gottesliebe, S. 455; UmaruddÐn, Philosophy, S. 176–177. 
28  Koran 12:20; hier ist die einzige Stelle im Koran, wo zuhd wörtlich verwendet wird. 
29  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 289; Gramlich, Gottesliebe, S. 456; UmaruddÐn, Philosophy, S. 176–177. 
30  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 290; Gramlich, Gottesliebe, S. 456–457. 
31   Ebd. 
32  Ebd. 
33   Koran 87:17; al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 290; Gramlich, Gottesliebe, S. 457. 
34  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 290; Gramlich, Gottesliebe, S. 461. 
35   Koran 9:111. 
36  Koran 9:111; al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 290; Gramlich, Gottesliebe, S. 457. sein.
37 In einem ÎadÐ× heißt es: „Wenn du willst, dass Gott dich liebt, dann verzichte auf das 
Diesseits!“
38 
Als der Gesandte Gottes gefragt wurde, was das „Auftun“ im Vers „Und wenn Gott einen 
rechtleiten will, tut Er ihm die Brust für den Islam auf“
39 bedeutet, sagte er: „Wenn das Licht 
in das Herz eindringt, tut sich die Brust auf und weitet sich.“ Man fragte: „Gesandter Gottes, 
gibt es etwas, woran man das erkennen kann?“ Er antwortete: „Ja, den Rückzug aus dem 
Haus der Verblendung und die Hinkehr zum Haus des Verbleibens und das Bereitsein für 
den Tod, bevor er eintrifft.“
40 
In einer Überlieferung eines Prophetengefährten heißt es: „Wir sind allen Taten nachgegan-
gen. Aber in der Sache des Jenseits haben wir nichts Wirksameres gesehen als Verzicht auf 
das Diesseits“. Ein anderer Prophetengefährte sprach zu einem Anführer der nachfolgenden 
Generation: „Ihr übertrefft die Gefährten des Gesandten Gottes in euren Handlungen und 
eurem Einsatz, und doch waren sie besser als ihr.“ Man fragte: „Warum das?“ Er erwiderte: 
„Sie haben mehr als ihr auf das Diesseits verzichtet.“
41 
Der niedrigste Grad der Askese ist der Verzicht auf das Diesseits, während das Herz nach 
ihm verlangt. Jemand, der diese Askese ausübt, wird Verzichtübender (mutazahhid) genannt. 
Der zweite Grad besteht darin, dass derjenige, der das Diesseits bereitwillig aufgibt, weil er es 
gemessen an dem, was er begehrt, gering schätzt, jemandem gleicht, der einen Dirham für 
zwei aufgibt. Das ist für ihn nicht beschwerlich, auch wenn er ein wenig warten muss. Der 
dritte Grad und zugleich der höchste wird folgendermaßen beschrieben: „Er verzichtet be-
reitwillig und verzichtet auf seinen Verzicht. Er schaut nicht auf seinen Verzicht, da er nicht 
meint, er habe etwas aufgegeben, weil er weiß, dass das Diesseits nichts wert ist.“
42 Er sieht 
darin kein Tauschgeschäft und meint nicht, er habe etwas aufgegeben. Das ist die Vollkom-
menheit im Verzicht, und ihre Ursache ist die vollkommene Erkenntnis. Der Grund für den 
mangelnden  Verzicht  ist  demnach  die  mangelnde  Erkenntnis.  So  unterscheiden  sich  die 
Grade des Verzichts.  
„Die Einteilung des Verzichts in Bezug auf das Erwünschte hat ebenfalls drei Grade. Der 
niedrigste Grad besteht darin, dass das Erwünschte die Rettung vor dem Höllenfeuer und 
den anderen Leiden ist. Das ist der Verzicht der sich Fürchtenden. Der zweite Grad besteht 
darin, dass jemand Verzicht leistet, weil er Verlangen nach Gottes Lohn und Gnadengaben 
hat. Das ist der Verzicht der Hoffenden. Der dritte Grad, der höchste, besteht darin, dass 
einer sich nichts anderes wünscht als Gott und die Begegnung mit ihm. Sein Herz achtet 
nicht auf die Leiden, um von ihnen Befreiung zu suchen, noch auf die Sinnenfreuden, um 
sie zu erlangen und zu gewinnen zu suchen, sondern er ist im Gedanken an Gott versunken. 
Das ist der, dessen Sorgen eine einzige Sorge sind. Das ist der wirkliche Einheitsbekenner, 
der nur Gott sucht. Das ist der Verzicht der Liebenden. Sie sind die Erkenner. Denn nur wer 
Gott kennt, liebt Ihn ausschließlich.“
43 
In Bezug auf seine gesetzlichen Bestimmungen teilt man den Verzicht nach einem Wort 
IbrÁhÐm b. Adhams in Pflicht, Supererogation (Übererfüllung) und „Unversehrtbleiben“ ein. 
Die Pflicht ist der Verzicht auf das Verbotene, die Supererogation ist der Verzicht auf das 
Erlaubte, das Unversehrtbleiben ist der Verzicht auf das Zweifelhafte.
44 
                                                           
37  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 294; Gramlich, Gottesliebe, S. 462–463. Als HÁri×a b. MÁlik al-AnÒÁrÐ zum Gesandten Gottes 
sagte: „Ich bin wirklich gläubig“, fragte dieser: „Was ist denn die Wirklichkeit deines Glaubens?“ Er antwortete: „Mei-
ne Seele hat sich vom Diesseits abgewandt. Darum sind für mich dessen Steine und dessen Gold gleichwertig. Es ist, 
als rage das Paradies und das Höllenfeuer vor mir. Es ist, als rage der Thron meines Herrn vor mir empor.“ Da sagte 
der Prophet: „Du hast erkannt. Halte fest! Ein Diener, dessen Herz Gott mit dem Glauben erleuchtet hat“ (Gramlich, 
Gottesliebe, S. 464). 
38   Ibn MÁÊa, ÎadÐ× Nr. 4102; al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 294; Gramlich, Gottesliebe, S. 463. 
39  Koran 6:125. 
40  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 294; Gramlich, Gottesliebe, S. 464. 
41   Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 299; Gramlich, Gottesliebe, S. 470. 
42  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 301; Gramlich, Gottesliebe, S. 473; Tscheuschner, Mönchsideale, S. 21–22. 
43  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 302–303; Gramlich, Gottesliebe, S. 474–475. 
44  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 305–306. Als man MÁlik b. Anas fragte, was der Verzicht sei, sagte er: „Die Gottesfürchtigkeit“ Die Grundbedürfnisse müssen zuerst befriedigt werden, damit der Mensch leben kann. Die 
Existenzbedürfnisse sind Nahrung, Kleidung und Unterkunft. ÝÀÞiša erzählt, wie der Ge-
sandte Gottes und seine Gefährten auf Speisen und auf deren Genuss verzichteten: „Bei uns 
konnten vierzig Tage vergehen, ohne dass im Haus des Gesandten Gottes eine Lampe oder 
ein Feuer angezündet wurde.“ Als man sie fragte, wovon sie lebten, sagten sie: „Von den bei-
den Schwarzen: Datteln und Wasser.“
45 
Al-Íasan al-BaÒrÐ sagte: Der Gesandte Gottes ritt auf einem Esel, er trug Wollkleider und 
genähte Sandalen, er leckte sich die Finger ab und aß auf dem Boden. Der Prophet sagte: 
„Ich bin nur ein Diener, ich esse, wie die Diener essen, und ich sitze, wie die Diener sit-
zen.“
46 AbÙ SulaymÁn ad-DÁrÁnÐ wiederum erläuterte: „Wir haben über den Verzicht vieles 
sagen hören. Nach unserer Meinung aber ist der Verzicht das Ablassen von allem, was dich 
von Gott ablenkt.“
47 Der Verzicht des Asketen kann jedoch nur so weit gehen, dass gerade 
seine Existenz gesichert ist und er seine Pflichten erfüllen kann.
48 
Das erste Kennzeichen ist der Verzicht auf das Besitztum. Der Asket freut sich nicht über 
etwas, was er hat, und er ist nicht traurig über etwas, was er nicht hat, gemäß Gottes Wort: 
„[…] damit ihr euch wegen dessen, was euch entgangen ist, nicht Kummer macht und euch 
über das, was er euch gegeben hat, nicht freut.“ Bei ihm sollte vielmehr das Gegenteil der Fall 
sein, dass er nämlich traurig ist, wenn Güter vorhanden sind, und er froh ist, wenn sie feh-
len.  
Das zweite Kennzeichen ist der Verzicht auf das Ansehen.
49 Einem Asket ist es gleichgültig, 
ob jemand ihn tadelt oder lobt. Das dritte Kennzeichen ist die Vertrautheit mit Gott und 
dass sein Herz vom Geschmack der Hingabe beherrscht wird. Denn das Herz ist besessen 
vom Geschmack der Liebe, entweder der Liebe zum Diesseits oder der Liebe zu Gott. Dies 
gleicht dem Wasser und der Luft in einem Becher: Wenn das Wasser hineinkommt, geht die 
Luft heraus. Zusammen können sie nicht in ein und demselben Gefäß sein. Jeder, der mit 
Gott vertraut ist, beschäftigt sich nur mit ihm.
50  
Man  kann  also  den  Verzicht  daran  erkennen,  dass  Armut  und  Reichtum,  Ehre  und 
Schmach, Lob und Tadel gleichwertig sind, und zwar deshalb, weil die Vertrautheit mit Gott 
beherrschend ist.
51 „Deshalb muss man sich vor der Welt nicht um ihrer selbst willen in 
Acht nehmen, sondern weil sie ein Hindernis auf dem Wege zu Gott ist, und die Armut ist 
nicht an sich selbst erstrebenswert, sondern weil bei ihr das Hindernis und die Ablenkung 
von Gott wegfällt“, sagt unter anderem al-ÇazÁlÐ. Der Triumph besteht darin, die Welt ohne 
Schaden für sein Glaubensleben gebrauchen zu können.
52  
 
Vorbilder für die Asketen 
 MuÎammad 
Der Prophet MuÎammad ist für die Muslime die erste und wichtigste Quelle für alle Lebens-
lagen. Seine Bedeutung ändert sich im Laufe der Geschichte nicht,
53 und seine Verehrung ist 
eines der stärksten Bindeglieder der gesamten islamischen Welt. Für die Muslime stellt er 
den gemeinsamen Bezugspunkt ihres Lebens dar, und seine Person und seine Handlungen 
dienen als Vorbild. Der Koran nennt ihn „uswa Îasana“,
54 das beste (schönste) Vorbild.
55 
                                                                                                                                                                                     
(Gramlich, Gottesliebe, S. 481). 
45  Ibn MÁÊa, ÎadÐ× Nr. 4144; Gramlich, Gottesliebe, S. 486. 
46  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 308; Gramlich, Gottesliebe, S. 486. 
47  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 305. AbÙ YazÐd al-BisÔÁmÐ sagt: „Wer Gott kennt, verzichtet auf alles, was von ihm ablenkt“ 
(Gramlich, Gottesliebe, S. 481). 
48  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 307; Gramlich, Gottesliebe, S. 484. 
49  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 322–323; Gramlich, Gottesliebe, S. 507. 
50  Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 323; Gramlich, Gottesliebe, S. 507–508; Tscheuschner, Mönchsideale, S. 37. 
51   Al-ÇazÁlÐ, IÎyÁÞ, IV, S. 323; Gramlich, Gottesliebe, S. 508–509; Tscheuschner, Mönchsideale, S. 37–39. 
52  Tscheuschner, Mönchsideale, S. 20. 
53   Allam, Der Islam, S. 116. 
54  Koran 33:21: „In dem Gesandten Allahs habt ihr wirklich ein schönes Beispiel für jeden, der auf Allah und den Jüngsten 
Tag hofft und oft Allahs gedenkt.“ Den Koranvers „Du bist wahrlich von gewaltiger (edler) Wesensart (Natur)“ interpretierte al-
WÁsiÔÐ folgendermaßen: „Er [MuÎammad] opferte beide Welten als Preis für Gott.“ Nach 
QušayrÐ  bekam  er  dadurch  „grossartige  Tugendeigenschaften“.
56  Er  ist  der  vollkommene 
Mensch (al-insÁn al-kÁmil),
57 und das erste,
58 was Gott geschaffen hatte, war sein Licht.
59 In 
einem ÎadÐ×-qudsÐ, einem außerkoranischen Gotteswort, das die ÒÙfÐs sehr gerne verwenden, 
sprach AllÁh zu seinem Gesandten: „Wärest du nicht, so hätte Ich die Himmel nicht ge-
schaffen.“
60  
Doch obwohl MuÎammad im Islam und in der Mystik eine so hohe Stellung innehat, wird 
der Gedanke einer Inkarnation, wie sie in der christlichen Mystik existiert, strengstens abge-
lehnt.
61 Diese essentielle islamische Sichtweise wird dadurch verdeutlicht, dass der höchste 
Rang, den ein Gläubiger erreichen kann, der eines „Dieners Gottes“ ist, denn Gott bezeich-
net  seinen  geliebten  Propheten  (ÎabÐb  AllÁh)  an  beiden  Stellen  im  Koran,  in  denen  die 
Himmelsreise (miÝrÁÊ)
62 erwähnt wird, als Ýabduhu, als „Seinen Diener“.
63 In diesem Zusam-
menhang stellt Schimmel fest: „Es muss festgehalten werden, dass MuÎammad niemals ir-
gendwelche übermenschliche Qualitäten für sich behauptet hat. Er wollte nichts sein als ein 
Diener, dem offenbart worden ist, und wenn man ihn aufforderte, Wunder zu vollbringen, 
so wies er auf den Koran hin – dass er ihn seinem Volke in klarer arabischer Sprache ver-
kündet hatte, war das einzige große Wunder seiner Laufbahn.“
64 In dieser Haltung MuÎam-
mads wird deutlich, dass er sich selbst nur als Diener Gottes verstand, der das Wort Gottes 
übermittelte. Auch der Koran betont an mehreren Stellen, dass MuÎammad nur ein Mensch 
war: „Sprich: Ich bin nur ein Mensch wie ihr. Mir wird offenbart, dass euer Gott ein Einzi-
ger Gott ist.“
65 An einer anderen Stelle heißt es: „Sprich: Ich sage nicht zu euch: Bei mir sind 
Gottes Schätze, noch kenne ich das Verborgene; auch sage ich nicht zu euch: ‚Ich bin ein 
Engel‘; ich folge nur dem, was mir offenbart wurde.“
66 Der Prophet war stets bescheiden in 
seinem Auftreten. So ist überliefert, dass einmal ein Mann sich dem Propheten näherte. Er 
                                                                                                                                                                                     
55   Vgl. Schimmel, Sufismus, S. 6; al-Habib, Sufismus, S. 9; Weltreligion ISLAM, bpb, S. 42; Öztürk, Rumi, S. 39; Nasr, 
Muslim’s Guide, S. 66. 
56   Koran 68:4; Gramlich, Der eine Gott, S. 179. 
57   Allam, Der Islam, S. 116; Was jeder vom Islam wissen muss, S. 82; Nasr, Muslim’s Guide, S. 15. Schimmel schreibt: „Der 
vollkommene Mensch ist in der Theosophie Ibn ÝArabÐs und ºÐlÐs das Wesen, in dem sich alle göttlichen Attribute wi-
derspiegeln und das den Mikrokosmos in sich trägt. MuÎammad ist dieser vollkommene Mensch“; vgl. Schimmel, Und 
Muhammad ist Sein Prophet, S. 8, 116, 118. 
58   Al-ÍakÐm at-TirmiÆÐ (g. 298 / 910) erläutert dies unter dem Titel: Das Siegel der Prophetenschaft und der Gottesfreund-
schaft; vgl. Gramlich, Islamische Mystik, S. 32. 
59   Karaman, Hayreddin, £mam-ı Rabbânî, S. 30; Walter (Hrg.), Leben ist mehr, S. 258; „al-ÍaqÐqa al-MuÎammadiyya“, das 
innerste Wesen MuÎammads, das Licht MuÎammads, das vor allen anderen Dingen erschaffen worden sein soll. Nach 
ImÁm QasÔalÁnÐ soll Éabir b. ÝAbd AllÁÎ al-AnÒÁrÐ, überliefert haben, der Prophet habe gesagt: „Das erste, was geschaf-
fen wurde, war das Licht eures Propheten, das aus Gottes Licht geschaffen wurde“ (Hughes, Lexikon des Islam, S. 278; 
Von Kremer, Ideen des Islams, S. 146–147; ÝAbd al-Qadir as-Sufi, Sufismus, S. 255). Schimmel, die „dem Licht des Pro-
pheten“ ein ganzes Kapitel gewidmet hat, schreibt: „die -MuÎammad-Realität- der archetypische MuÎammad, der nach 
mystischer Auffassung das umfassende Prinzip der geschaffenen Welt ist und mit dem sich der Mystiker zu vereinen 
sucht“ (Schimmel, Und Muhammad ist Sein Prophet, S. 115, 179, 182,194; Böwering (at-TusterÐ), Mystical Vision, S. 187, 
150–153; Schimmel, Der Islam, S. 49). 
60  ÍadÐ×-qudsÐ: Ein außerkoranisches Gotteswort; vgl auch: Schimmel, Sufismus, S. 14; Schimmel, Und Muhammad ist 
Sein Prophet, S. 114; Nasr, Muhammad, S. 94. 
61   Schimmel, Sufismus, S. 15; Bouman, Glaubenskrise, S. 39, 172, 188; al-ÇazÁlÐ (ElschazlÐ), Der Erretter, S. 47; Baldick, 
Mistik, S. 10; Dalkılıç, Ruh, S. 229. 
62  Nach einem ÎadÐ× hatte MuÎammad vor dem Auszug (hiÊra) aus Mekka ein Wunder erlebt: Der Erzengel Gabriel soll 
den Propheten auf ein himmlisches Reittier, Buraq, gehoben und ihn von der Kaaba nach Jerusalem und von dort über 
sieben Himmel bis vor Gottes Thron entführt haben (Bock, Mystik, S. 287; Schimmel, Und Muhammad ist Sein Pro-
phet, S. 139). Auf diese Reise wird auch im Koran in der 17. Sure, die Nachtreise (al-isrÁ`), hingedeutet; Schimmel, Und 
Muhammad ist Sein Prophet, S. 139, 142; Schimmel, Sufismus, S. 14. 
63  Koran 17:1; 53:10; Schimmel, Sufismus, S. 15. Die zwei Verse lauten der chronologischen Reihe nach: „Gepriesen sei Der, 
Der seinen Diener des Nachts […]“ und „Und offenbarte seinem Diener, was er zu offenbaren hatte“; Schimmel, Und 
Muhammad ist Sein Prophet, S. 123, 145; Lings, Scheich AÎmad al-ÝAlawÐ, S. 37; Schimmel, Der Islam, S. 49; Öztürk, 
Rumi, S. 41; Koehler (Hg.), Iqbal, S. 116–117. 
64  Schimmel, Und Muhammad ist Sein Prophet, S. 21; vgl auch: Nagel, Islamische Theologie, S. 13.  
65   Koran 41:6. 
66  Koran 6:50. zeigte MuÎammad gegenüber jedoch so viel Ehrfurcht, dass er am ganzen Leib zitterte. Der 
Prophet beruhigte ihn schließlich mit den Worten: „Beruhige dich, ich bin kein König. Ich 
bin nur der Sohn einer Frau der Qurayš, die getrocknetes Fleisch aß.“
67 Auch andere Überlie-
ferungen verdeutlichen, dass der Prophet sich nur als Diener Gottes betrachtete. Wenn er 
angesprochen wurde, antwortete er äußerst freundlich und respektvoll.
68  
Die drei Namen AÎmad, MaÎmÙd und MuÎammad, die für den Propheten benutzt werden, 
stammen alle von der gleichen Wortwurzel Í-M-D (Îamide: „der Gelobte oder Gepriesene“) 
ab. Der Name MuÎammad ist dementsprechend als „der Lobenswerte“
69 oder als „der Ge-
priesene“
70 zu übersetzen. Sein Charakter war genauso lobenswert wie sein Name. Ein ande-
rer Name, der für den Propheten benutzt wird, ist MuÒÔafÁ, was „der Auserwählte“ bedeu-
tet.
71  
Auf der anderen Seite gibt es natürlich auch Verse im Koran, die auf die Besonderheit Mu-
Îammads schließen lassen: „Und Wir entsandten dich fürwahr als eine Barmherzigkeit für 
alle Welten“
72, „Gott und Engel segnen ihn“,
73 „Und du bist fürwahr von edler Natur“
74, 
„Gehorchet Gott und gehorcht Seinem Gesandten!“,
75 „Sprich: Wenn ihr mich liebt, folgt 
mir, dann wird AllÁh euch lieben und eure Sünden vergeben“
76. Als Folge dieser im Koran 
erwähnten Besonderheiten hat der Prophet, aber auch seine Lebensweise in der Entwicklung 
der islamischen Frömmigkeit eine zentrale Rolle gespielt.
77 Alles „was der Prophet gesagt, 
getan und gebilligt hat“,
78 ist im Begriff „Sunna des Propheten“ im islamischen Recht (fiqh) 
zusammengefasst.  
Andere Propheten, die in den mystischen Werken als Asketen und Vorbilder erwähnt wer-
den, sind Jesus und Johannes. Gramlich schreibt dazu: „In Jesus und Johannes hat die Le-
gende zwei alte Idealgestalten des Asketentums geschaffen.“
79 Auf die Gestalt Jesu will ich 
nun etwas genauer eingehen.  
 Jesus 
Jesus ist für die Muslime ein Gesandter Gottes, dessen Name im Koran besonders häufig 
erwähnt wird.
80 Somit ist der Koran – neben dem neuen Testament – die einzige Heilige 
Schrift, in der Jesus eine wichtige Rolle spielt
81 und als Messias,
82 Heiler,
83 Geist und Wort 
Gottes
84  bezeichnet wird. In der islamischen Tradition wurde er immer als ein „Ideal der 
Armut, der Askese, der spirituellen Reise des Menschen zu Gott“
85 gesehen. Die islamische 
Mystik betrachtet ihn darüber hinaus als Lehrer, der sich nicht aus dem weltlichen Gesche-
hen in die Einsamkeit zurückzieht, sondern seine Gotteserkenntnis den Menschen verkün-
dete.
86  
                                                           
67  ÝAbd al-Qadir as-Sufi, Sufismus, S. 19. 
68  Ebd. 
69  Ebd. 
70  Anwender, Religionen, S. 239.  
71   ÝAbd al-Qadir as-Sufi, Sufismus, S. 16–18. 
72  Koran 21:107. 
73  Koran 33:56. 
74  Koran 68:4. 
75   Koran 3:32, 132; 4:59, 80; 8:20, 46. 
76  Koran 3:31. 
77  Nasr, Muslim’s Guide, S. 15, 66. 
78  Ramadan, Das islamische Recht, S. 47. 
79  Gramlich, Weltverzicht, S. 87. 
80  Drei Suren sind nach der Geschichte Jesu betitelt worden; die dritte Sure Das Haus ÝImran, die fünfte Sure Der Tisch 
und die neunzehnte Sure Maria. Jesus wird im Koran in insgesamt vierzehn Suren erwähnt. Die Zahl der Verse über Je-
sus beträgt etwa neunzig. (Akin, Maria und Jesus, S. 127). 
81  Koran 2:87; 3:45,52,55,59,84; 4:163; 5:116. 
82  Koran 5:17,72,75; 9:30,31. 
83  Koran 3:49; 5:46,78,110. 
84  Koran 3:45; 4:171. 
85   Bauschke, Jesus im Koran IX. 
86  Vgl. Schumann, Der Christus der Muslime, S. 106. Von ÝUbayd b. ÝUmayr wird überliefert: „Jesus, der Sohn der Maria, kleidete sich mit Fellen 
und nährte sich von Sträuchern. Er hatte kein Kind, das stirbt, und kein Haus, das zerfällt. 
Er sparte nicht auf morgen auf. Wo immer der Abend ihn einholte, da schlief er“.
87 Für die 
ÒÙfÐs ist Jesus ein Musterbeispiel für einen bedingungslosen Asketen. Die Geschichte kennt 
nur wenige Menschen, die die Askese in so umfassender Weise gelebt haben wie Jesus. Gram-
lich erwähnt zwei Überlieferungen, die diese Sicht unterstützen: Als Jesus beim Schlafen ei-
nen Stein als Kopfkissen benutzte, sagte der Teufel zu ihm: „Hattest du denn nicht das Dies-
seits verlassen? Welcher neue Gedanke ist dir nun gekommen?“ Jesus fragte: „Was ist denn 
neu hinzugekommen?“ Der Teufel antwortete: „Dass du den Stein als Kopfkissen benutzt. 
Das heißt: Du genießt es, den Kopf beim Schlafen vom Boden abgehoben zu haben.“ Da warf Jesus 
den Stein fort und sagte: „Nimm ihn zu dem, was ich dir gelassen habe!“
88  
In der zweiten Überlieferung hat Jesus einmal nichts außer einem Kamm und einem Krug 
bei sich. Als er einen Mann sah, der seinen Bart mit den Fingern kämmte, warf er seinen 
Kamm fort, und als er einen anderen Mann sah, der mit seinen Händen aus dem Fluss 
trank, warf er seinen Krug fort.
89 Er sagte: „Die Liebe zur Welt ist der Anfang aller Sünde, 
und im Besitz liegt viel Übel.“ Hier mahnt Jesus die Menschen, die Bindung an diese Welt 
zu lösen und sich auf die zukünftige Welt auszurichten.
90 
Al-ÇazÁlÐ bringt sehr häufig Beispiele und Überlieferungen aus dem Leben Jesu und zitiert 
viele Bibelstellen, wenn er die Askese erörtert. Dabei lobt er die enthaltsame Lebensweise Jesu 
und stellt ihn als ein Vorbild der Asketen dar. Für Schumann ist dies ein Beleg dafür, dass 
Jesus als Asket selbst MuÎammad übertraf.
91 
 Einige Gefährten des Propheten 
Der Tradition nach reicht der Sufismus bis zu den Gefährten Muhammads zurück. Diese 
gingen unterschiedlichen Neigungen und Interessen nach. Einige studierten die islamischen 
Wissenschaften, andere hatten es sich zur Aufgabe gemacht, den Islam zu verkünden. Man-
che halfen mit, den jungen islamischen Staat zu verwalten, während einige sich völlig der 
Verrichtung religiöser Pflichten und der Anbetung Gottes hingaben.
92 
Nach AbÙ NaÒr as-SarrÁÊ ist AbÙ Bakr der erste Asket und Sufi unter den Gefährten des 
Propheten. Ihm würden dann die drei rechtgeleiteten Kalifen (al-ÌulafÁÞ ar-rÁšidÙn) ÝUmar b. 
al-ËattÁb, ÝU×mÁn b. ÝAffÁn und ÝAlÐ b. AbÐ ÓÁlib
93 folgen. Nach den Kalifen kämen die al-
Ýašara al-mubaššara
94 und danach die sogenannten ahl aÒ-Òuffa
95 (Leute der Schattenlaube), 
deren Anzahl über dreihundert gewesen sein soll.
96 Diese hätten weder Ackerbau noch Vieh-
zucht oder Handel betrieben, also sich nicht mit weltlichen Dingen beschäftigt, sondern 
sich ganz dem Gottesdienst und dem Wissenserwerb gewidmet. Sie sollen in der Moschee 
gegessen und geschlafen haben. Im Koran
97 werden sie an mehreren Stellen erwähnt. Der 
Gesandte Gottes teilte und aß mit ihnen in der Moschee, saß mit ihnen zusammen und 
empfahl den Menschen, sie großzügig und edelmütig zu behandeln.
98  
Als Fromme (ÝÁbid) und Asketen (zÁhid) nahmen folgende Gefährten des Propheten eine 
besondere Stellung ein: ÝU×mÁn b. MaÛÝÙn, MuÒÝab b. ÝUmayr, ÝAmmÁr b. YÁsir, ÍabbÁb b. 
al-Arat,  BilÁl  al-HabašÐ,  ŠuÝayb,  SalmÁn  al-FÁrisÐ,  AbÙ  Åarr  al-ÇifÁrÐ,  MiqdÁd  b.  ÝAmr, 
MuÝÁÆ b. Éabal, AbÙ ad-DardÁÞ, ÍuÆayfa b. ÝAbd AllÁh b. ÝUmar und ÝAbd AllÁh b. ÝAmr. 
                                                           
87  Gramlich, Gottesliebe, S. 471. 
88  Vgl. Gramlich, Gottesliebe, S. 482. 
89  Vgl. ebd., S. 498; Frembgen, Reise zu Gott, S. 155. 
90  Schumann, Der Christus der Muslime, S. 107 
91   Vgl. Schumann, Der Christus der Muslime, S. 107; al-ÇazÁlÐ, ad-Durra, S. 136; al-ÇazÁlÐ, Die Kostbare Perle, S. 96–97. 
92  Karaman/Bardakoºlu/Apaydın, £lmihal I, S. 56. 
93  As-SarrÁÊ, al-LumaÝ, S. 115–126; Gramlich, Schlaglichter, S. 204–219. 
94  Karaman/Bardakoºlu/Apaydın, £lmihal I, S. 56. Al-ÝÁšara al-mubaššara: 10 Gefährten, die schon zu Lebzeiten durch den 
Propheten mit dem Paradies gepriesen wurden. 
95   As-SarrÁÊ, al-LumaÝ, S. 127; Gramlich, Schlaglichter, S. 220. 
96  As-SuhrawardÐ spricht von etwa „400 Leuten der Schattenlaube“ (ÝAwÁrif al-maÝÁrif, S. 1631). 
97  Koran 2:273; 6:52; 18:28. 
98  As-SarrÁÊ, al-LumaÝ, S. 127; Gramlich, Schlaglichter, S. 220. Sie alle wurden für die folgenden Generationen von Frommen und Asketen zu Vorbildern 
und stellten die ersten Perlen auf der Perlenkette des Sufismus dar. Bis zum heutigen Tage 
reihen sich Asketen und Fromme in diese Kette ein.
99 
Für AbÙ Bakr MuÎammad al-KalÁbÁÆÐ (gest. 380/990) sind ÝAlÐ b. AbÐ ÓÁlib und seine Söh-
ne Íasan und Íusayn die ersten ÒÙfÐs. Diese Kette wird von den ahl al-bayt (Nachkommen 
des Propheten), den Imamen ÝAlÐ b.  Íusayn Zayn al-ÝÁbidÐn, seinem  Sohn, MuÎammad 
BÁqir, und dessen Sohn, ÉaÝfar aÒ-ÑÁdiq, fortgeführt.
100 
In seinem Werk Íilyat al-awliyÁÞ legt AbÙ NuÝaym al-IÒfaÎÁnÐ (gest. 430/1037–38) folgende 
Reihenfolge der ÒÙfÐs fest: Am Anfang stehen die vier rechtgeleiteten Kalifen, danach kom-
men die al-Ýašara al-mubaššara und die 46 Gefährten des Propheten. Ihnen folgen weitere 85 
Gefährten der ahl aÒ-Òuffa. Zuletzt zählt al-IÒfaÎÁnÐ die Enkel des Propheten, Íasan und Íu-
sayn, und einige Frauen unter den Gefährten auf.  
ÝAlÐ b. ÝU×mÁn al-ÉullÁbÐ al-ÍuÊwÐrÐ hingegen zählt nach den al-ÌulafÁÞ ar-rÁšidÙn, die ahl al-
bayt ImÁme Íasan, Íusayn, Zayn al-ÝÁbidÐn, MuÎammad BÁqir, ÉaÝfar aÒ-ÑÁdiq und weitere 
22 Gefährten aus der ahl aÒ-Òuffa auf.
101 1.2 Die islamische Mystik – Sufismus 
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